
























































































この大遠忌の理念は「相承～大いなる足音が聞こえますか～」です。「相承」とは、弟子が師より正しい教えをうけ、さらに後につづく弟子に伝えていくことです。そのためには、私たち一人ひ りが峨山禅 のご生涯や思いを学び 自身の生きる指針とし、さらには次の世代へと引き継いでいくことが必要です
（４）
。













































個々の祖師方には個性があ と思う。このことはそれぞれが人格を有す 故に当然のことであり、現代の我々はそうした両祖や の個性を活かすべきである 考える。　
例えば、巨人軍に王と長嶋がいて活躍し、巨人軍を優勝に導いたことがあった。クールなイメージの王、ホットな
イメージの長嶋、この対照的・個性的な両選手がいたからこ 巨人軍は魅力的で強かったのだと思う。瑩山禅師の宗風に関して、佐橋氏は次 ように述べている。




















































































































































明治新政府は寺院から土地を奪い、その経営に深刻な打撃を与えたの る。  このように明治新政府の宗教政策により、多くの仏教寺院がダメージを受けたが、總持寺も例外ではなかった。







































































































































する総和会、懇話会、道交会とか称する俗流、また永平寺派とか總持寺派とか称する徒輩は、一切を解消清算して曹洞一宗に反省して、この第三祖を敬仰すべきであり、ひとり總持寺の瑩峨両尊 して 第二祖 してのみ局量すべきではない。　
殊に永平寺派と称し、懇話会と称する小見狐疑の執我 軽侶 翻然反省すべきであり、總持寺派とか総和会と偏執











がある。随徒これを漢文体に録し、今日に伝う。曹洞の宗要を説示するものである。即ち宗門の祕訣という。おのづから曹洞五位の消息が流露している。此の書 幻化道人省灯 撰するところ 『偏正五位図説』と共に、道元が『正法眼蔵』の「仏経 巻」「春秋の巻」等に五位を提唱するものに次ぐ、曹洞禅第 の五位 就いての貴重な 撰述である。　
廓然無聖は衆生の根本種智である。不識は現成公案である。坐禅は根本の心に安住して、心を尋ねず、また迷いを






むも退くも、背くも触るも、共に最も親しきものを感得した上でのことである。即ち向上の事に換骨奪胎するところがあって、その上で経歴す ことである。この故にこのことを無くして、只徒に意を用いて総に是、総に不是というても、それは死人 囈言であり た い進歩に用はあっても同じく死人である。ここに感得する底のもの無くして、徒らに総に是、総に不是というて見たところで全然問題にはならない。所謂、乳臭児の哆哆啝啝の稚語に過ぎない。　
この故に、此の程度のものならば、是不是を通じて、特に此の場合総に不是なるが故に、真 総に是なる意味、総
に不是なる境涯を得んと欲するならば、向上の事 換骨奪胎する底の処に向かって、一度は是非工夫せねばならない。即ち道ふことをやめて、只手を千尺の懸崖に撒開し来たって、身を蒼龍窟の深渕に擲投して見るがよい。果たして師家の直鉤に掛かるや否や ただ努力すべきである。十に八、九は忽然として皆見得徹することが出来る。即ち意根を坐断する処に、大死人の実験的経歴を経験することが出来る。この経歴を経験するところに 問題の総是も総不是も現成する底の分際がある。　
元来「我」ということが問題である。即ち「自己」の問題である。我を知ることは、先ず第一に自己を否定すると




していない。即ち、たとい百千の三昧（宗教心）とか、無量の妙義（哲学）というても、真実の心（真実の法）とは、唯、この「法」、この「心」を知ることに因って生ずるも であり、且つまたそれに帰するということに訣著していない。この故に、訣著せねばならないものであり、訣著す ことによって、一切が成就するものであるということの実際に触れるべきであると言うことを把握することに因って 我とか自己とかいう問題が、その問題の中心に触れて来て、 じめ 氷解するのであって、ただ無心ということ、無心なった、無心になれた、或いは なれな という程度のことで 未だ問題点には触れてい い。　
無、無、無、無などというけれども、この程度のものは、無は「無というもの」であって、未だ思惟を入れている
分際である。故に微塵に粉砕して見れば未だに思想辺を遁れない。当人は未だ知らないけれども、これは無という境涯に落ちてい 一つの見（思想）である。そ 証拠には未だに煩悩が邪魔になって居り、その作用 迷惑している。或いはまた空で という も、その空は空想 って、空の中に物を承けている。斯の如き空は畢竟空思想である。単直にして不疑なるも ではないから 天真 して具足する底の眼睛ではな 。即ち修証の力を假らねばならないものである。　
今ここでいうところのものは、修証の力の及ぶべからず、假る必要の無いもの、天真具足の眼睛の映ずるところの
ものである。即ち本来不疑のものである。これを衆法合成 相と いうけれども、因縁より来るものに非ず 合成には非ざる、法本来の姿、ここに到達してはじめ 知る一段の光明であり 色相（現成公案）である 是れを称して実知見の体と う。是れを称 、参禅の人は一法 因らざ とを要するとも う。万法に動かされざること要するともいう。　
この境地は威音未生の時、無為閑道の照あることを得て、天真具足の眼睛に映ず ところにしてはじめて展開する
境地であり、大安楽な ことを得るのであり、即ち天真の仏法を得 のである。錯っ 途中 向かって求むること、
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即ち空想に住することは、道人の悲劇である。煩悩を断ったと思うて、煩悩に追い回されている悲劇であり、菩提を得んと欲して、菩提に非ざるものに迷執して、誤ってそれを菩提 認得し珍重している。即ち煩悩を知らない、公案学者の仏法である。修証の力の假る必要の無い境地を知解を以て、足り得たりと心得る知識禅である。公案を私案する公案学者と称する学者禅である。この故に白隠を擔いで白隠に不識であ 、無難を探って無難に未到である。また天桂を摸索して天桂に触れざるが故に、其 資直指玄端を見落としている。良寛に至っては全く雲煙模糊であ 。かくの如き学者は、臨済正宗といい、曹洞正宗というけれども 正宗を擔いで禅の正宗、法の正宗を らない。所謂仏法の実帰とは、かく 如きものであるというていたらくを知らな 。あわれむべき仏法の学者である。　
仏法、元来色（客観）・心（主観）の二法を絶するところに在る。これを逆に心仏心法の妙理というけれども、主
客相対のところに真理があるというわけではない。すべて総て 是として許すことも、すべて総 不是として許さざることも、詮じ詰めればここにあるが故 、一応はすべ 総 に不是というので る。この故に坐禅人は一たびは、このすべて総に不是の地を肯うて見る必要が このこと無くしては元来坐禅を語る資格は無い である。即ちすべて総に不是ということは換言すれば否定の事実を指すの 論理で 容易に否定だ肯定だというけれども、その否定という事実、実態を、経験、実験、体験したこと有るか無いか 即ち否定 経歴が有るか無いかということが問題である。口ではたやすく否定だ、肯定だというても、そのようなものは、所謂、口頭禅 殆ど問題に ならない。思想上、論理上、そう て見たところで、 諦当（当面するこ 、ブチ当たって こと、体験して見ること）即ち経歴が無ければ、 事実 実際わかって居ないでは　
そのようなものは禅の実際には無関係のもの、不必要のものである。また肯定というても、否定を待っての相対的









べきである。而して此一位は至極の一位 るという。至極であるが故に最高最乗である。またこれを無極とも本位とも正位とも 。又これ 承当することを当位という。　
坐禅人の経験は、ここのところを、心法双つながら忘ずるというのである。この忘ずる所即ち一気一霊の消息に成






ある。この外に何ものも問題にするところは無い。絶学し来る底のも の点検は文字の取扱いでは無い。無絶、息滅、一時に脱却し来る底の のは坐禅人の脚跟下にある。この 道人は須く坐禅人となれと うの ある。峨山はここに「天海我渠」という。まこと 面白い絶学底の表現 。　
また、自ら本来具足の眼目、修証を假らざる道理である。即ち修証を假らざる底の作 が現れている。出入の際
（当面、入室の即 及び一切時に於て）知不知、因縁、機用、位次等、洞然として虚明自照、玄体脱落、その ま妙会の様子である。即ち山雲海月の運歩の如し いう。蓋し これは峨山の心境であるが、独り峨山のみ 心境でもない。坐禅人の心境である。  坐禅人の真の工夫は超然として独坐することである。工夫の目的とか、その結果とか功顕が有るとか無いとか、人
生にプラスとかマイナスとか、救われるとか救われないとか、 べての工夫 伴侶を捨てて坐れという。これが真の工夫の用心の様子である。工夫には 切の伴侶は必要は 。即ち物を避けず追わず、風は風の吹くままに樹は揺るぐべく、水は水 流れるままに息まざ べく、孤俊風流たるべ 風流は参徹 見処である。　
これを生より死老に至るまで、外に別に何ものも将来来往するも は無い。唯一の提起するもの 、一句了得する
ものも、この外何の手段をも假らない。ただここに参禅見徹するのみである。その方途は人根の多般なるが故に多少の公案はあるけれども、要は急に須 く未分に帰するところに有 。仏性とか法性とかいうもの 夫れ以前 問題で
峨山禅師と現代
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ある。これを正宗の工夫ともいう。又、工夫の正宗ともいう。曹洞正宗とか臨済正宗とか妄称する知識禅の窺う所ではない。これを我宗門不識上の大因とも、向上の大事とも、不伝の妙理とも、雑多の用語はあるけれども、すべて実験の経歴に於いていう所のものである。若し然らざれば、すべて、不用の閑文字である。峨山はここに先師（瑩山）に不識上の秘巻が有るという。瑩山には『秘密正法眼蔵』という十則がある。別に参ずべき一巻で あるが今は別問題である。蓋し、峨山が謂う所 天海我渠底のも であり、山雲海月の情、但、能く相続する主中の主なるものである。瑩峨 一脈即通のものである。ここに一切世事の万般を擲ち来たって、先ず坐れということを提唱する。坐は宗なり、本位なり生前なり無為なり　
また禅は旨なり、性なり、霊なりという。即ち坐禅は本位に安住して本性に徹することであり、生前の事に承当す
る物であり、まのあたり生活に ものであり、死後を透得するものである これを一霊に徹するという。一霊とはいうけれども俗に謂う所 霊魂などと称す 生前死後に作用妄動 はない。　
学者の名づけていうところの霊性と謂えば曰い得る所のもので あるけれども、勿論すべてかくの如くいうもので





根・六識の所転、これを出ずる時も、これを収する時も、演繹・帰納共に一識田中のものであること 洞然として虚明なることを自照するに至る。即ち四大・五蘊本来皆空の道理に通達し 悉く皆仏心印 如来全機なること 分明になる。即ち如来禅を認得 ことが出来る。　
然しながら如来禅本より良しいけれども、如来より二十八代達磨に至り、六代の伝衣空しからず、曹渓の二流青
原・南岳に分かれ、五家七宗脈々として、各自人々頭上 不立文字を将来せる限り 三生六十劫百八万億劫、無生久遠の昔より、無始無終にして、本来未分の単直不疑 所に、没巴鼻の事 承当して、面壁大解脱の絶学底の坐を会得するは祖師禅に於いて之れを見るの 。  この教外別伝の禅を伝うるは仏心宗、仏及祖師の正伝であるが故に共に正宗であり正脈である。この故に特定の一







話の法は重々無尽である。一心性上に向かって子細に参究聴取して深密的当に工夫する。その工夫のところに精細の用心があり、的するところは唯有一乗の法であり、導くところは唯一絶対であるけれども、毫髮 隔たりがある。この故に曹洞禅には 細中に麁を弁ずるあり、麁中に細を弁ずるものがある。又更に、細中に細 麁中に麁を弁するものがある。これも独 曹洞のみの問題ではない臨済亦然り べきである。　
同一の手段ではあるけれども、 ・臨済多少の異差は有る。即ちその機関、その施設、その接得にある。臨済・
曹洞の両禅に実参して見れば自明である。然しながらその帰するところの本質に於い 異なるものは無い。この故に本質に帰するところを得ざれば 臨済禅 於いて印可を得たる人も、一知半解にとどまって一個の見に住するに過ぎない。曹洞禅に於いて漠然として髣髴た もの有るも、一種の教育者的見であって黙照 真禅 はない。根本 於いて正鵠なるならば同一轍に帰するものであるが、こ に曹洞禅に於いては、単直にして不疑の地を検出せんが為めに、特に一実の施設を用いる。　
曹洞禅の施設というは、先ず第一に明と暗である。明歴歴分明なる一真実である 即ち暗裏に明を分かち、明裏に
暗を蔵する。第二にまたこれを受け 正といい偏という。正偏互 に相交わるという。之れを回互（当所当面）という。要する 曹洞禅の多般の施設悉くここに歇きる。　
即ち、主も賓も、時に或いは活かすべく（肯定）、時に或いは殺すべく（否定）、また背するも触るるもよし、高






と雖も）今時の消息であり、無絶、息滅にして現成する面目は本来の消息であるが故に、此一事（一大事因縁）を訣著するものは名状以上のも であらねばならない。故 曹洞禅は之を純正絶対の一位という。即ち是れを本仏という。本より無始にして無終なるが故に甚深究竟であ という。また是れを極中の極、主中 主、的中の的、異中の異ともいう。翻って之れを同中の同ともいう。この故 是れを集約して宗中の宗とも心智中の智心ともいう。　
翻ってこれを曹洞禅は、初入より究竟に至るまでを五位に分かつ、即正位（正中偏）、偏位（偏中正）、正中来









故に、その窮極に至って、また回り来たって無極に帰り尽くすところの太極無極転々無尽の円満具足の理を究め畢ると雖も、是の易の理の応用の説明は、宗旨の妙理を假りに説明するに止るものであって、真照の眼目を開かない限り、只不知不得 処、大道の虛玄の本位と定むる処 指定するだけの方便の説明に過ぎないから、実験という経歴の無い限り、初入頭のところ 理会するという思想上の問題に止るに過ぎない。
　
即ち、たとい宗旨の極則極位を透得
したと思い込んでも 更に暗得したと思い越しても、自心自性の本位（ここに幽気という文字を用うるが）を実験する底の経歴の無い以上 徹底する何も も無 限り 仏法 命脈という真理には通達し難きものである。道元 謂う所の眼横鼻直なるこ を誤って認得したと思想して見た ころで、それは従来妄執するままのすがたに 有るところの髮毛爪指を、そのままに見て、旧人の本妙であると信じ過ごし、旧人の霊体であると思 込む増上慢であって、外道の見解に過ぎない。　
この故に、真の工夫は回光返照して、本来の位に窮極して、初入頭の時よりすべての手段（専ら思想的に思惟の態






功処となる。万法分類の根本であるが故に これを精明の本分ともいう。こ 故に一というけれども一は元来一ではなく、一を設定するは向上がある為の故に一を許すのであって、これは喚起する為の故の一である。これは心というも亦これ同 の理であ 。一霊これを稟けて心という。その心正位に帰する。これを法性無漏の極という。　
この故に、功処の一は向上の一な が故に正位の一である。而してその一は、一と て出現する時、三世に亘って
明々歴々として三世一色とな 。即ち明である。この 一が一に究竟する時、一切 色相と心 帰するところに心をも絶するが故に、この は心というけれども、心に心相が無ければ、 は心 非ず 天地黒暗 闇なるが故に之を暗という。このところを古人は、一は無を以て始めとなすを以て、二を以て一を露わし、一は無 以て終わりとなすを以て、一は一を以て一に帰するという。　
ここに於いて、宗乗は位次を次の如く訣著する。即ち正偏、功勳、君臣、王子等の五位はそれぞれ列序は有って
も、その本質 すると ろは、すべて毎位に主（として執する ころのものが）有 わけ はな から、露わす（表現するもの）即ち概念的な のは無い。ただ如上の意味に於いて、含み来るものも、含み去る のもあり、前後ありて後前あり、そこに眼睛を具する底の一事のみ存す 。面々各々、子細に見得し去ることを要す のみ。　
正中偏と偏中正は共 此両位は 旨の密作用である。正として 主を露わさず、偏と の主を露わさず、正も偏










もの（是れを正体という）の更にそ 先に先行するものという。表現の方途を越えたるもの、即ち極というは究竟し究尽する玄底のものを強 て表現を用いて、これを玄の玄又たは至玄ともいう。皆未分名状以前 ものにして一気なり、幽気なりという。一気の幽気というもよろしい。これを実際に於いて実験に経歴するならば、幽冥境を分かたざる所に安住する閑道人である。是れを極中の極位という 峨山は是れを永嘉の「証道歌」を假りて「絶学無為の閑道人」という。　
「絶学」は従来の転照及び来時の路次という諸々の条件、即ち、因縁・因果を截断して、無絶息滅の正当に住す
る。即ち、一時 脱却 坐に安住す ここに只管という必要も無け ば、無事禅という必要も無い。況んや看話公案等という語を尚んで見を弄する閑葛藤も無い。不始不終にして不倫不正の一位である。即ち単直に 不疑の信である。是れが総てのものの真であり其正面である。これを失墜して すべて禅病に化する。　
「無為」は正位の本にして自ら虚位である。一切の偏位の様相を摂し、正中の偏、偏中の正を成り為すものの真




に止る不明の見の為すところの知見障害である。未だ未到の分 を知らざるの語である。この意味に於いて偏 至は五位の一応の結論である 同時に無為は五位の総是である。坐禅人の行履はここにある。故に是れを称して真人の行履という。　
「閑」の一字は今古を通じて一霊の体を宣表する。即ち、無為の正当 いう。偏位の至当の所であり、兼中到の前
駆であるが故に、之れを兼中到ともいう。閑 一字を以て無為の正当を直指する所以である。五位の施設もそ 説相も、畢竟ず に閑家具であり、閑葛藤である　
生死というも生命というも、一切の世事も生活も、総て閑の一字に尽きる。即ち閑はここに主分という。無為を主
とする。　
主は他無し。是れを 人 という。即ち「閑」の具体である。是れを「道人」という是れ 有気の死人に対して無
為の死人という 即ち大死人である。是 初 後全徹底のものという。若し向上の人事であるならば、則ち向、奉、功、共功、功功、一切の竟窮する極 る。心仏心法 妙会 不思議 妙理という 理は であり、人は理である。五位を体出する人事である。是れを称し 、絶学無為の閑道人という。　
峨山がここに曰はんと欲する五位の極則は此の閑道人にある。即ち兼中到は専ら此の閑 の施設である。兼中到







ず、修証の力を假らざるもの 即ち本証の全肯定である。即ち単直にして不疑の信、こ が兼中到である。坐禅人は是れを理に於いて求めず 事を実 於いて是れを修し得る。是れを妙修という。是れを修証の力を假 という。閑道人の面目はここにある。　
僧、新羅より来る。遊戯の次いで、古徳問う。未だ海を過ごし来たらざる時、いづれの処にかあると。この僧
問いに答えることが出来なかったか、敢えて答えなかったか、それは暫く別として、この僧は「無対」であったというから一応 なかったとする。この時 古徳自らこの僧に代わって答えたという。即ち自問自答 形になった。即ち、ただ今海を過ごし来たる、 れなん 処と。　
兼中至には過ごし来たる底のものがある。故に入纒垂手の用がある。故に無対ではない。然しながら、僧無対をい
うところに此の僧がある。古徳は自ら代わって、ただいますで 過ごし来たる。お前は一体いづれの処に戻る か。此語最も親切なる言葉で 向上の密作用である。兼中至の分際では過ごし来たる底の必要がある。兼中到に 既に過ごし来たり、到り得ている分際であるが故に、是れ什麼の処ぞという。閑道人の所在、行履、面目がある。　
このことを実地に実験経歴すると 本源真照の命脈を知ることという。また霊山の附属を得るともいう また宗門






人及び傑堂能勝、南英謙宗の師資等 師合って 五位を説くに易の理法を過剰に導入して大いに五位を説いた。五位に易の理法を導入す 原因 、洞山の『宝鏡三昧』に「重離六爻、偏正回互 畳んで三となり、変じ尽きて五となる」の語が大いに作用したので る。此の語は洞山 大い 用いた語であるけれども、五位を説くに易の理法を假らねばならなくなる程 易の理法に依 ねばならなくな た後世の五位 説は 大いに誤りを犯したものと云え 。　
五位の理は、易の理法とは全然別個のものである。たとい『周易』の正文と雖も五位に主文た ものは無い。ただ
僅かに曹洞禅の終極のところ、坐禅人（真人） 究竟 ところ、全く心字を れる単直不疑のところを、假り 施設する禅理の心要か 、或いは無極 太極の語を用いて 是に代用したこ 因って、重離六爻と共に曹洞禅の正面出て来てしまった。この易の理法は曹洞の禅 に敢えて蛇足を添える役割を演じると共に、次第に曹洞禅の本質から遠ざかる素因を作 てしまった。　
即ち、祖師の真意から離れて来てしまった いうことである。洞山本より謂う所であ が、特に曹洞禅を日本に伝












るに至った。この中に在って、天桂伝尊と指月慧印、瞎道本光の 資は、五位の正常 説を提唱した。特に天桂の五位の説は殊に正純な ものと云える。　
この後、全苗月愖には『五位顕訣元字脚』なるも 有って、曹洞禅 宗乗は易の理法の外に立って、其の本来のす




説がどう有ったか等々の諸説に対して、曹洞禅は如何にあるべきかという問題に関しては、徳川期に於いては、諸学復興の時流に乗 て、曹洞派の人師は禅の理説に巧みであっただけであって、道元の『正法眼蔵』の所説 反省して、洞山に偏正等の五位あることは胡説乱説であり見聞すべからずという真意にまで多少の隔たりがあったようである。これは必ずしも過言では まい。　
五位の説の曹洞禅に有る正常にして正純なる立場を見落としていたかの観がある。面山流の理禅化を増長した。こ
の傾向は近世に及んで愈々、その濃度を増し、無条件に正位突入の実験の経歴を失い、兼中到は画餅となり、絶学無為の閑道人 、 を理説 てしまった。この風潮は其の後、益々激しく、殊に明治、大正を経て現代に至って 殆ど曹洞禅は曹洞宗門内に於いてゼロに等しい 蓋し、これも亦た過言ではあるまい。　
曹洞禅は理説に巧みであることが却って誇りであるかのようになった。その現情は一般哲学と殆ど一般であるかの
感がある。そ 故に曹洞宗と曹洞禅は自ら別個 ものである実情 ある。すべて 曹洞禅と曰はず、臨済禅と云はず、口頭理説では許されないものである。　
道元寂して百年、峨山は曹洞禅の正常にして、正純なるものを忘れず、是れを提唱した。道元、瑩山に次いで曹洞
禅の第三祖と称すべき大器である。勿論、瑩山にも峨山 も、所謂、臨済禅的手段は有ったことは事実である。然しながら是れ 特に取り上げて論ずべき程の ない。時代相応であり個人の作略である。そ 家常に於いて、単直にして不疑の地であるならば、眼横鼻直にし 喫茶喫飯底に於いて変わりはない。　
歴史の示すが如く、道元滅後約二百年余、曹洞禅の五位参究は殆ど全く変貌した。先に省灯、傑堂、南英等の示すが




相の図説、即ち「五相」がある。黒円相中に小分の白円相を覗かせるもの、即ち、正中偏、白円相中に小分の黒円相を覘くかせるもの、即ち、偏中正、白円相の 央に小さい黒円相を点ず 来 全白円相、即ち、偏中至、全黒円相、即ち 兼中到、此五相である。但し、兼中到を表現する全黒円相は、但だ正位を表現する黒円相と異なるが故に、また黒白円融の であるが故に、正偏の具体を表現する意味に於いて 黒線を交える網状を以て構成する黒円相 之れに充てる。苦心 作 。　
円相を禅理（この場合五位）に応用したのは曹山に創るけれども、円相を問答語話に用いたのは必ずしも曹山を初




まで伝わる所謂、潙山の九十七円相というものがあ 。 相 種類としては、まことに数多きものであるが、果たしてこの九十七個の円相が潙山 創唱するものであるや否やということは甚だ疑問の存する所であるが、 ばる日本に伝流して、峨山韶碩、通玄寂霊、了菴慧明、無極慧徹、月江正文という法系の室中 秘在する。無極 之れ 月江正文 えたことは事実である。　
その後、此の九十七個の円相が月江下の室中に現在するや否や不明である。無極が月江に伝えたという事実は無極









の室中に切紙の一葉と 秘伝す ことは之れよりも古 。無極慧徹が月江正文に伝えたという史実は、応永三十年（一四二三）六月二十五日 宗門の大事 して、「月に両個の話」とともに潙山の九十七個の円相を授けた事で明らかである。大事の円相の創造に際して、円相の史的証拠に隠然蔭 役を果たしたも と想像せられる。如是事外にも有ると思う。潙山九十七個の円相の中には五位の 円相は無論のこと、三物の大事の円相の原形もあ　
宗門の三物の大事の図説というようなものが、原始曹洞禅の室中には、絶対に無かったと信ぜられる。勿論大事と
いう生死の窂関は、参禅の実参の途上に於い 、又 そ 終局に於いて必ず存在する。けれども現行の紙片をもって嗣法の憑証とする大事図説は、法華 一 因縁の語に仮託理説するだけで有って、土面 もって土面に接する為めの、無眼子救亡済民の手段に過ぎない。　
万仞道担が『三物秘弁』を著し、円相を整備したことは多とするけれども、円相の図説の中 は、大事 真生命は







石頭が謂う所の「光陰虚しく度ることなかれ」は洞山の兼中到である。また、黒円相と白円相、黒白網状 黒円五種の円相の図説は、石頭 明暗二相を図説したも である。即ち曹山の「小五位」（五相）である。　
勿論いうまでもなく、石頭には円相図説の教相は無い。但だ、明相と 相との説示だけである。また、洞山にも曹
山にも、正偏及び黒白の円相という のを、使用したが、これを執持し、これに依存して、曹洞禅の教 を立てたわけではない。石頭も洞山も曹山も、真理（心） 説くに及んで、機に対して ただかくの如くなっただけのことである。そこに石頭があり洞山があり曹山がある所以である。　
然しながら、その縁由を尋ぬればかくの如くなるのである。用と不用とは全く別問題である。後世、明暗・円相・黒








等に於いて、最も説に洞山に契う所があっ 殊にその去来を問うた時に、雲居は、山僧此の山に住して世々生々此の山を下らず等とは答え かった。「阿那箇山不敢住」と答えた。のみならず雲居は洞山道に痛徹して、洞山道に対して只管に聞くのみであった。恰も如来説法に対 て「如是我聞」とあるが如くである。龍牙居遁はこれを評して、「肉身成仏之語」という。　
雲居は洞山の大闡提の人、父を殺し母を殺し、仏身より血を出し和合僧を破るというような大逆罪を犯すという
が、かくの如くであるな ば、果たして供養を尽くす いうことが出来るかどうか、お前ならば一体どうするかという問いに対して、始めて孝養を為し得ると答えた。洞山はこの雲居の答を聞いて、室中 領袖であるというてこ を許した。闡提人というは無仏性である。六祖も「嶺南人無仏性」という。無仏性なるが故に、仏性常に清浄である。　
闡提人は無仏性である。即ちそこに「始得孝養底」のものが現成する。これは決し 譬喩的に用 た密語ではな
























た。雲居は雲居山に在って ただ雲居である。これが曹洞禅である。ただ上祖 『正法眼蔵』 あるが故に、洞山に「説似也」という。いうならば 是一個の嗤言である。これ宗旨の面目である。　
以上は峨山の五位に対する其意である。峨山の曹洞禅の宗旨は、一句未だ説著せざるに通処を分かつ、一歩未だ進め






























     　　　
   　　　　　　　　　　　
　　　　　　　 　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　
『正法眼蔵』「説心説性」
abba 型（打ち返し）①心はひとへに慮知念覚なりとし て、②慮知念覚も心なることを せざるによりて、かくのごとくいふ。　　　　　　　　　
『正法眼蔵』「説心説性」







































予、後にこの理を案ずるに、語録公案等を見て、古人の行履をも知り、あるいは迷者のために説き聞かしめん、皆是れ自行化他 ために無用なり。只管打坐して大事を明らめ、心の理を明らめなば、後には一字を知らずとも、他に開示せんに、用ひ尽くすべからず。故に彼の僧、畢竟じて何 用ぞとは云ひけると、是れ真実の道理なりと思うて、その後語録等 見る事をとどめ 、一向に打坐して大事を明らめ得たり。
　　　　
『随聞記』巻三



























































    　　　

















































































も説かれている有名な言葉である 、「四摂法」というと何か倫理的なものというよう 受け取られがちである。しかし、元を探れば教化に大きく関わってい ことが分かる。中村元『佛教語大辞典』 「四摂事」の項には次のように記されている。





















































































筆者は、峨山禅師が三度なされた兼務住職ということと 少子高齢化 おい 益々増加するであろう兼務住職とい














































23）納冨常天「明治維新」（『御移転百周 記念出版大本山總持 の成立と発展―新たな百年に向け 』二〇一二年、鶴見大学、
一〇頁）。
（





















































43）拙稿「身心脱落の一視点（上 ―身心脱落の時期について― 曹洞宗宗学研究所紀要 第一二号、一九九八年参照。
（
44）納冨常天『總持寺と曹洞宗の発展―鶴見御移転百周年 因んで 』平成二 年、総和会宮城県支部、二〇頁。
（
45）田島柏堂『二祖峨山韶碩禅師』昭和四〇年、大法輪閣、四九頁。
（
46）佐橋法龍『峨山韶碩―その人と思想―』昭和三九年、東洋信号通信社、一五頁。
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（
47）道元禅師と瑩山禅師の坐禅観が異なり、道元禅師を是とし、瑩山禅師の坐禅観を否とする学者がいても良いと思う。しかし、瑩
山禅師、その資峨山禅師の流れをくむ教団を否定することによって何が残るか。それとも、『伝光録』の身心脱落話を認める集団を瑩山派、それを否定する集団を道元派として、思想的に対立させ刺激し合うことも宗門興隆に繋がるかもしれない。
（
48）「宗門現代の病弊について」（『禅学雑誌』二一号、大正六年）。佐々木泰翁氏は『洞門龍象要覧』によれば、明治二六年九月
一日誕生、大正六年曹洞宗大学卒業、長崎県第一宗務所長、永平寺副監院、宗議会議員、宗務総長を歴任されている。
（
49）教団将来像構想特別委員会専門部会「教科の構造的理解に関する分科会」（第二分科会）における川又俊則氏の資料による。川
又氏は社会学を専門とし、鈴鹿短期大 教授であり、宗勢総合調査委員会委員でもある。川又氏も筆者と同様第二分科会の委員であった。
（
50）丹羽宇一郎『中国の大問題』二〇一四年、株式会社
PH
P 研究所。
（
51）川又俊則「人口減少時代の宗教―高齢宗教者と信者の実態を中心に―」（『宗教時報』一一八号、平成二六年）。
（
52）前掲尾崎氏発表資料。『峨山禅師の禅風とその相承―人材育成の先達に寄せて―講演録』二〇一五年 曹洞宗総合研究セン
ター、二八頁参照。
（
53）梅華新聞「香里」第三七号、二〇一五（平成 七）年一月二二日。俗に「峨山越え」と称していますが、真読は總持寺の特徴的
な読経法であります。（佐藤悦成『總持二祖峨 』一九九六年、大本山總持寺出版部、二三一頁）。
（
54）川又俊則「人口減少時代の宗教―高齢宗教者と信者の実態を中心に―」（『宗務時報』 一八巻、文化庁、平成二六年一〇月）。
（
55）中村元『佛教語大辞典』東京書籍、五二四頁。
（
56）『大乗荘厳経論』巻九（大正三一・六三四上、
Levi p.116 ）。
（
57）和田充夫・恩藏直人・三浦俊彦『マーケティング戦略』二〇〇六年、有斐閣、二一七頁。
（
58）石川素童『獅子吼』大正六年、松栄社書店、二三六頁。
（
59）石川素童『獅子吼』大正六年、松栄社書店、二 四頁
（
60）『跳龍』第六七巻一〇号、平成二七年一〇月、八四～八八頁参照。
（
61）『跳龍』第六七巻一〇号、平成二七年一〇月、四三頁。
